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Führe uns den Weg, den geraden, 
den Weg derer, denen Du gnádig bist, 
nicht derer, denen gezürnt wird oder die da irregehen! 


So betet der Muslim jeden Tag mehrfach, da die Fatiba, die erste Sure des 
Korans, die mit diesen Worten schließt, zumindest in den fünf täglichen Pflicht- 
gebeten rezitiert werden muß, im täglichen Leben aber bei jeder Gelegenheit 
verwendet wird - viel häufiger als das Vaterunser im Christentum. Gibt es für 
den Gläubigen denn überhaupt etwas Wichtigeres als den geraden Weg, den 
sirät al - mustagim, der ihn in die Gegenwart Gottes leiten wird? Es ist kein 
Zufall, daß eine Reihe von Veröffentlichungen europäischer und amerikanischer 
Orientalisten in den letzten Jahrzehnten den Titel Islam, the straight path tra- 
gen! 

Der Begriff des Weges ist zentral im Islam. Natürlich kennt jede Religion 
diesen Begriff, da jeder Mensch sich ja ständig auf seinem Lebenswege dem Ziel 
‚nähert; doch im Islam kommen noch einige Besonderheiten sprachlicher Art 
dazu, die dieses Konzept besonders hervorheben. Es ist nicht nur jener gerade 
Weg, der in der Fatiha erbeten wird; nein, eine ganze Reihe von Schlüsselbegrif- 
fen der islamischen Theologie und Frömmigkeit sind von arabischen Wurzeln 
abgeleitet, die „Weg“, „Reise“, „Bewegung“ bedeuten. Umso erstaunlicher ist es, 
daß eine der Symbolik von Weg und Reise gewidmete Sammlung von Aufsätzen 
der Schweizerischen Gesellschaft für Symbolforschung keinen einzigen Beitrag 
über den Islam enthält. 

Zunächst fällt dem Orientalisten in diesem Zusammenhang das Wort ein, das 
immer wieder verwendet wird, wenn man vom Religionsgesetz spricht, nämlich 
laria. Aber wer denkt daran, daß Sari’ im Grunde den „breiten Weg“, die 
„Straße“ bezeichnet, die den Wanderer in der Wüste zur lebenspendenden Was- 
serquelle führt? Das Wort kommt zwar im Koran nur in Sura 45:18 vor, wo 
von Ari 'atun fi'd-din, einem „festgelegten Weg in der Religion“ die Rede ist; 
doch ist es tatsächlich ein Schlüsselwort. 

Wer sich auf diesen von Gott durch die koranische Offenbarung vorgezeich- 
neten Weg begibt und sich an seine Wegzeichen hält, der wird die Quelle errei- 
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chen; sonst aber wird er sich wahrscheinlich in der wasserlosen Wiiste verlie- 
ren und dort verdursten - die Querverbindung zu den „Irrenden“, die in der 
Fatiba erwähnt sind, wird sogleich deutlich. Und wenn der Koran so häufig 
von adalla, „in die Irre gehen lassen“, spricht, so ist ein solches Irregehen das 
Schicksal eben derer, die die Sri‘’z verlassen und die Gott deswegen nicht mehr 
auf den rechten Weg zurückzuführen droht. Als theologisches Problem ergibt 
sich dann: Werden diejenigen, die zwar den Weg kennen und trotzdem von der 
lari'a abirren - willentlich und wissentlich! - für alle Ewigkeit verdammt? Oder 
dürfen auch sie am Ende auf Vergebung hoffen? 

Wie die faria eine von vielen beschrittene Straße ist (das Wort färi, „große 
Straße, Avenue“ kommt von der gleichen Wurzel), so ist auch das Gesetz für 
alle Menschen notwendig: In Gemeinschaft mit den anderen Gläubigen wird 
der Muslim sich den auf diesem Heilsweg geltenden Regeln beugen, wird sich 
in der Karawane der zu Gott Strebenden geborgen fühlen. Solange er die Not- 
wendigkeit der Sari‘ anerkennt, selbst wenn er hin und wieder vom breiten 
Weg abirrt, ist er nicht ganz verloren, es sei denn, er leugne die Gültigkeit des 
gottgegebenen Weges ab und geselle dem einen und einzigen Gott Nebengötter 
bei. 

Doch gibt es auch Wanderer, die aus langer Erfahrung einen kürzeren, aber 
schwierigeren Pfad zu kennen meinen. Das ist die fariga oder der farig. Daß 
dies ein wundersamer Weg ist, erfáhrt man wiederum aus dem Koran, wo Sura 
20:77 von Moses spricht, der mit seinem Stab einen trockenen Pfad, tariqan 
yabisan, durch das Meer öffnen konnte. Tariqa ist nun der Pfad, den der Mysti- 
ker einschlägt und, in Ausweitung des Begriffes, die „Bruderschaft“ der Mysti- 
ker, der Derwisch-Orden. Diesen Pfad können nur wenige beschreiten; denn 
auch wenn sich fariga aus der Sari‘a entwickelt - es gibt keine echte tariga 
ohne den breiten Kónigsweg der Gesetzestreue, wie die klassischen Sufis immer 
betont haben -, ist es doch schwierig, den Pfad erfolgreich zu durchwandern. 

Hier liegt ein wichtiger Unterschied zu der im Altertum und vor allem in 
der christlichen Tradition geliufigen Vorstellung, daf der enge Pfad für die 
wahren Sucher bestimmt sei, während der breite Weg, die bequeme Straße für 
die Leichtfertigen, ja, die Sünder da ist, die alle Anstrengung scheuen. Der Islam 
aber definiert die breite Straße als die unabdingbare Grundlage für die Mitglie- 
der der Glaubensgemeinschaft. (Die Wichtigkeit des Begriffs der umma, der 
Glaubensgemeinschaft, im Islam wird auch aus diesem Unterschied deutlich.) 

Der Wanderer, der die tariga beschreitet, muß all seine Beziehungen zur Welt 
und ihren Verlockungen abbrechen, muß „der Natur entgegen“ handeln und 
vor allem sich einem besonderen Führer anvertrauen. Der lange Pfad führt 
durch Stationen, magam, und Zustände, abwal, bis der Wanderer - vielleicht - 
das Ziel, das „Entwerden in Gott“, erreicht. Die gesamte Erziehung des Sufis, 
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des Mystikers, besteht aus dem Versuch, durch Askese und Gehorsam, durch 
supererogative Gehorsamswerke von Stufe zu Stufe, manzil (das ist der „Rast- 
ort“), zu gelangen, beginnend mit Reue und Armut, zum Gottvertrauen und 
zur Zufriedenheit mit Gottes Ratschluß, bis er Liebe und Erkenntnis erreicht, 
getragen von Furcht und Hoffnung, und im ständigen Kampf mit den Angriffen 
der Triebseele, der Heuchelei, Uberheblichkeit und was sonst noch für Gefahren 
dem Menschen aus seinem eigenen Innern schlangengleich drohen. Nicht von 
ungefähr spricht der ostpersische Mystiker ‘Abdullah-i Ansari (gest. in Herat 
1089) von den $ad Manzil, den „Hundert Rastplätzen“, in seinem Livre des 
Etapes (wie S. de Laugier de Beaureceuil den Titel übersetzt). Die Vorschriften 
des Pfades umfassen nächtliche Gebete, Gottgedenken (dhikr), welches den Spie- 
gel des Herzens poliert, und zusätzliches Fasten neben dem vorgeschriebenen 
Fasten im Monat Ramadan; doch vergesse man nicht, daß cine Askese, die den 
Körper schwächt, unislamisch ist: Man benötigt den Leib ja zur Durchführung 
der göttlich angeordneten Pflichten; wer auf dem Weg der tari'a wandert, muß 
auch körperlich widerstandsfähig sein. Am Ende jedoch, so wußte man, wird 
der Leib zurückgelassen: Wie Jesu Esel in Jerusalem zurückblieb, als Jesus selbst 
in den Himmel aufgenommen wurde, so auch der Leib, das alte Eselchen, das 
den Reisenden treulich, wenn auch oft widerspenstig und widerwillig, zum Ziel 
gebracht hat. 

„Wanderer“, salik, wird der Mensch genannt, der sich auf den suläk, die 
„Reise“ begibt (ein Wort übrigens, von dessen Wurzel auch maslak, „Weg“ und, 
heutzutage, „Beruf“ abgeleitet ist). Es ist typisch, daß der größte mystische 
Dichter des arabischen Mittelalters, Ibn al-Färid (gest. 1235 in Kairo), seine lange 
arabische Qasida Nazm assuläk, „die Ordnung (oder: Das Gedicht) des Fort- 
schreitens auf dem Pfade“ genannt hat - wenn es auch dem nicht initiierten 
Leser schwerfallen mag, eine logische Ordnung in den 765 Doppelzeilen seines 
Gedichtes zu erkennen. 

Auf diesem Wege ist die Führung durch einen Meister unbedingt erforder- 
lich - eines Menschen, der die Stufen, aber auch die Gefahren des Pfades kennt 
und seinen Jünger ebenso vorsichtig wie streng leiten kann; denn: „Wer keinen 
Meister, Sip, hat, dessen Meister ist Satan.“ So sagt das alte, dem Propheten 
zugeschriebene Wort, und „ohne einen Führer braucht man zweihundert Jahre 
für einen Weg von zwei Tagen", wie Maulana Rumi (gest. 1273) diesen Gedan- 
ken in seinem großen persischen Lehrgedicht, dem Matnawi, ausdrückt. Mit 
Recht wird der geistige Leiter murfid, „der zur Rechtleitung, rudd, ratad, führt", 
genannt (die Wurzel rufd erscheint im Koran in Sure 40:29). Der Ausdruck 
irtadl, „Führung, Leitung!“, wird übrigens zumindest im türkisch-persischen 
Bereich auch einem Redner oder Sänger zugerufen, der mit seinen Worten die 
Zuhörer „rechtleiten“ soll. Der geistige Führer vertritt gewissermaßen Hidr, 
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den geheimnisvollen Prophet-Heiligen, der den Weg zu der im tiefsten Dunkel 
verborgenen, nur nach mühsamer Reise zu erreichenden Lebensquelle weist. 

Wie bei der wirklichen Reise in der Frühzeit richtet sich der Wanderer nach 
den Sternen, und so sagt der Prophet: „Meine Gefährten sind wie Sterne - 
welchem ihr folgt, ihr werdet rechtgeleitet.“ Und in Erweiterung dieses Gedan- 
kens ist es nicht verwunderlich, daß der höchste geistige Leiter im Sufismus als 
qutb, „Pol“, bezeichnet wird, war es doch der Polarstern, nach dem sich der 
Wanderer am sichersten orientieren konnte. 

Es konnte natürlich vorkommen, daß ein Mystiker die Lebensquelle, den 
Gnadenzustand, erreichte, weil ihn eine plötzliche göttliche Anziehung, ğadba, 
überkommen hatte, ohne daß er den Pfad mühsam Schritt für Schritt durch- 
messen hatte; dann ist er nicht als geistiger Führer geeignet, da ihm die Schwie- 
rigkeiten des Weges unbekannt sind. Ja, ein solcher Mensch mag sogar verges- 
sen, daß er die Sari‘, den Heilsweg, nicht aus den Augen verlieren darf, denn, 
wie Nizimuddin Auliya von Delhi (gest. 1325) sagt: „Wenn der Reisende seine 
Gehorsamswerke vernachlässigt, bleibt er stehen; wenn er sie wieder aufnimmt, 
geht er weiter; doch wenn er sie weiterhin vernachlässigt, schreitet er zurück.“ 

Natürlich wußten die Sucher im Islam wie in allen Religionen, daß ihr Pfad 
nur metaphorisch bestand und daß es in Wirklichkeit innere Reisen waren, die 
sie unternahmen. Der ägyptische Mystiker Ibn ‘Ata’ Allah, einige Jahrzehnte 
jünger als sein Landsmann Ibn al-Färid (er starb 1309), hat ausgedrückt, was die 
meisten empfanden und wußten: 


Wären nicht die weiten Felder der Seele, 
so gäbe es keine wirkliche Reise der Wandernden; 
denn es gibt keine Entfernung zwischen dir und Ihm, 
die deine Wanderung überwinden könnte, 
und keine Trennung zwischen dir und Ihm, 
die dein Ankommen auslöschen könnte (Hikam Nr. 224). 


Doch die Weg-Metaphorik durchdringt den Islam noch weiter. Der Koran 
spricht häufig davon, daß der Mensch dieses oder jenes fi sabil Allah, „im Wege 
Gottes“ tun soll: Um Gottes Willen soll man Almosen geben, soll sich „im 
Wege Gottes“ im Kampf gegen die Feinde anstrengen, d. h. um der Sache Got- 
tes willen gegen die Ungläubigen oder, wie es die Sufis verinnerlichten, gegen 
seine eigenen schlechten Eigenschaften kämpfen. Die Sitte, etwas Gutes „im 
Wege Gottes“ zu tun, hat dazu geführt, daß mancherorts, z. B. in der Türkei, 
die öffentlichen Brunnenhäuser, die zum Nutzen der Bevölkerung als fromme 
Stiftung erbaut wurden, einfach sabil, „Weg“, genannt werden. 

Noch ein weiterer theologischer Begriff hat mit dem Wege zu tun. Das ist 
madhab. Wenn Goethe im West-Östlichen Divan sagt: 
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Soll man dich nicht aufs schmählichste berauben, 
verbirg dein Gold, dein Weggehn, deinen Glauben, 


so klingt das im Deutschen sonderbar; aber das arabische Weisheitswort (wie- 
derum dem Propheten zugeschrieben), spricht von drei Begriffen, die alle (einer 
davon mit falscher Etymologie) der Wurzel dahaba, „gehen“, zugehören, näm- 
lich dahab, „Gold“, dahab, „Weggehen“ und madhab, das ist der religiöse Pfad, 
den man beschreitet, die Zugehörigkeit zu einer - wie wir analog sagen wür- 
den - Konfession. Im Islam bedeutet es die Zugehörigkeit zu einer bestimmten 
Rechtsschule, wie dem madhab des Abt Hanifa (gest. 767) oder des Malik (gest. 
795). Man wandelt also auf den Spuren des Gründers der Rechtsschule, ahmt 
seine Art des Denkens, Argumentierens und Handelns nach. Heutzutage wird 
das Wort madhab oft einfach im Sinn von „Religion“ in ihrer historischen Aus- 
bildung verwendet. Man spricht nicht gern von ta’rih al-adyan, wenn man 
„Religionsgeschichte“ übersetzt, sondern lieber von ta’rih al-madahib, weil din, 
„Religion“, nach muslimischem Verständnis ja nur eine sein kann. Der echte 
Fromme, so heißt es vor allem in neuzeitlicher Literatur, sucht den wahren din, 
der hinter den madahib, den historisch gewachsenen äußeren Formen liegt. 

Ein guter Muslim folgt also der Sari'a, kann in die fariga des - sagen wir - 
“Abdul Qadir al-Gilani (gest. 1166) eingeweiht sein, wobei dieser oder jener 
lebende Ordensführer sein qutb sein wird; er kann dabei dem madhab des EN 
(gest. 820) folgen und im sabil Allah, „auf dem Wege Gottes“, gute Werke tun; 
denn er betet ja immer um hady, hidaya „rechte Leitung“, die ihn wie ein Licht 
(vgl. Sura 5:44 ff.) davor bewahrt, irrezugehen. Sehr typisch ist, daß die achte 
Form von hada, „leiten“, nämlich ihtada, „geleitet werden“, den Sinn angenom- 
men hat: „den Weg zum rechten Glauben finden‘; d. h. sich zum Islam bekeh- 
ren. Der mahdi aber, der „Rechtgeleitete“, wird nach weitverbreiteter Auffas- 
sung am Ende der Zeiten aus der Familie des Propheten erscheinen, um die 
wahre Religion zum Sieg zu führen. 


Aber noch mehr: Auch nah, „der offene Weg“, gehört zu den religiösen 
WegBildern. Der Gläubige folgt dem nah al-gawim, der richtigen Art und 
Weise, sein Leben zu führen. Dabei mag er von den zahlreichen Büchern Nutzen 
ziehen, in deren Titel das Wort nah$ oder die Ableitung minhag vorkommt. 
(Brockelmann führt in seiner Geschichte der Arabischen Literatur allein für das 
Arabische mehr als fünfzig Titel auf, die diese Begriffe enthalten; man kann dies 
auf persische und türkische wie auch Urduschriften ausdehnen.) Bekannt ist 
besonders Nahg al-baläga, „der Königsweg der Eloquenz“, der die dem vierten 
Kalif und ersten Imam der Schia, ‘Ali ibn Abi Talib (gest. 661), zugeschriebe- 
nen weisen Worte in wundervoll klarem Arabisch enthält. Man findet natiir- 
lich auch den minhag as-salikin, den „rechten Weg für die Wanderer“. Solche 
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Werke wollen dem Leser den nahg in diesem oder jenem Zusammenhang wei- 
sen, denn Sura 5:49 spricht davon, daß Gott jedem Volke &ar'an wa minhagan, 
„eine Norm (oder Straße) und einen breiten Weg“ gegeben habe. 

Schließlich wird der Muslim, der sich auf dem rechten Pfade befindet, sicher- 
lich auch die sira des Propheten studieren, seine Biographie - ein Begriff, der 
ebenfalls eigentlich den Weg, den man geht, und davon ausgehend den „Lebens- 
weg“, die Lebensgeschichte, bedeutet. Zahlreich sind daher die Werke, die eine 
sira (in den zwanziger Jahren kommt sogar eine arabische Sira Mustafa Kemal 
Atatürks vor) behandeln oder im Plural von den siyar ahanliya, den „Lebens- 
läufen der Gottesfreunde", oder alawidlin, der , Vorviter", sprechen. Auf ihrem 
Wege zu wandeln, ihre Sitten weitgehend nachzuahmen, wird den Gläubigen, 
so hofft man, des Heils teilhaftig werden lassen. 

In diesem Zusammenhang muß festgehalten werden, daß die Nachfolge des 
Propheten zentral im Islam ist. Muhammad wird - im Gegensatz zu Jesus, der 
als „der Weg, die Wahrheit und das Leben“ erscheint - nie als „Weg“ bezeich- 
net - er ist der Karawanenführer oder, in wasserreichen Gebieten wie Bengalen, 
der Steuermann, der das zerbrechliche Boot „Mensch“ zum fernen Ufer der 
Wahrheit lenkt. Seine Rolle als Karawanenführer macht es notwendig, seinem 
Beispiel genau nachzufolgen, ist er doch im Koran als uswa hasana, „schönes 
Beispiel“ bezeichnet (Sura 33:21). Man muß dabei den phänomenologischen 
Unterschied zwischen Jesus und Muhammad im Auge behalten: Für den Chri- 
sten ist Jesus das ,inkarnierte' Gotteswort, für den Muslim ist der Koran das - 
wie Harri Wolfson definiert - ‚inlibrierte‘, „Buch gewordene“ Gotteswort. Damit 
ist der Koran mit seinen Geboten der wahre Weg, während Muhammad es ist, 
der auf diesem Wege führt. Es ist die überaus skrupulóse Seelenanalyse auf der 
Suche nach dem rechten Weg, die den frommen Muslim kennzeichnet: Zwi- 
schen den klaren Geboten und Verboten liegen noch viele Möglichkeiten des 
Irrtums, die der ernste Gläubige sich immer wieder vor Augen hält, damit er 
nicht strauchele und so vielleicht ins Verderben geriete. Das aber bedeutet, daß 
man sich bemüht, jedwedem Schritt des Propheten, der den Weg ja am besten 
kannte, genau nachzufolgen, und aus diesem Grunde war die Wissenschaft der 
hadit-Uberlieferung so wichtig, da das hadit Aufschluß über seine Worte und 
Taten gab - wobei sich natürlich die Frage nach der Authentizität der Überlie- 
ferungen stellte. Doch für den Frommen waren die durch ein gründliches Aus- 
leseverfahren geprüften Überlieferungen Wegweiser für ihr Leben: Sie lernten 
daraus, wie er seinen Turban wand und was für Speisen er liebte, wie er sich 
auf Reisen verhielt - und ihm auf diesem Wege selbst in den äußeren Formen 
zu folgen, verhieß Sicherheit. Jedes hadit wird durch eine Kette von Überliefe- 
rern, isnad, bis zu seinem Ursprung zurückgeführt, und so fühlt der Muslim 
sich geleitet, als hielte er sich an einem bis zum Propheten reichenden Strick 
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fest. Übrigens ist die Kette der Tradenten, die bis zum ersten Meister zurück- 
reicht, nicht nur in religiöser Hinsicht wichtig; jeder, der einen Beruf ernsthaft 
ausübt - Kalligraphie, Dichtung, und natürlich Mystik - rühmt sich der silsila, 
der „Kette“, in die der Praktizierende gewissermaßen eingebunden wird, so daß 
er auf dem maslak, dem Pfade der Vorgänger in seinem Beruf, auch sicher geht. 
Diese Vorstellung erklärt vieles von der islamischen Haltung zur Vergangenheit 
und der Angst, durch Vernachlässigung der Tradition von der sicheren Straße 
abzuweichen. 

Der große Raum, den die Begriffsgruppen „Weg, Pfad, Reise“ im Islam ein- 
nehmen, kann nicht nur aus der Erfahrung der gefahrvollen Wüstenreise erklärt 
werden, die schon in der vor- und friihislamischen Qasida in immer neuen Bil- 
dern beschrieben wurde; die Reise des Dichters von seinem Wohngebiet durch 
die Wüste, auf seinem flinken Roß oder edlen Kamel, bis er seinen Mäzen, einen 
zu preisenden oder zu schmähenden Großen erreicht hat, hat weitgehend auf 
spätere, nicht-arabische Dichtung eingewirkt. Aber das Weg-Motiv erinnert den 
Leser auch an den zentralen Ritus des Islam, die Pilgerfahrt nach Mekka, die 
jeder Muslim, ob männlich oder weiblich, einmal im Leben durchführen sollte, 
vorausgesetzt, man ist gesund und hat die notwendigen Mittel. Die Reise nach 
Mekka war für die Menschen, die sie unternahmen, oft der Höhepunkt ihres 
Lebens, und Muhammad Asads berühmte Autobiographie „Mein Weg nach 
Mekka“ hat die Erfahrungen eines österreichischen Konvertiten unter einem 
passenden Titel geschildert. Denn der Weg nach Mekka ist der Weg zum Zen- 
trum der islamischen Welt, wo sich die Frommen aller Nationen trafen; der Auf- 
enthalt dort war das große einigende Erlebnis, das in vielen Fällen Reformbe- 
wegungen innerhalb des Islam ausgelöst hat; denn wer den langen und in alter 
Zeit höchst gefährlichen Weg von Westafrika oder Zentralasien, vom Sudan oder 
von Indonesien gesund überstanden und dann die Riten der Pilgerfahrt, den 
Lauf von Safa nach Marwa, den Weg nach ‘Arafat, die siebenmalige Umkreisung 
der Kaaba vollzogen hatte, blieb oft noch eine Weile in der heiligen Stadt. Ge- 
lehrte trafen sich dort wie auch in Medina nahe dem Grabe des Propheten, um 
Gedankenaustausch zu pflegen, und wie einige der wichtigsten religiósen Werke 
während des Aufenthaltes ihrer Verfasser in Mekka entstanden oder zumindest 
konzipiert worden sind (so im 12. Jahrhundert Zamahtaris großer Korankom- 
mentar, ein knappes Jahrhundert später Ibn “Arabi’s mystische Visionen der 
Futiat al-makkiyya, der „Mekkanischen Eröffnungen“, oder im 18. Jahrhundert 
Schah Waliullahs Zuyad al-haramain, „Die Gnadenausgießungen der beiden hei- 
ligen Stätten“), so empfingen andere Fromme in Mekka die Inspiration, eine 
neue, gereinigte Frömmigkeit in ihren fern vom Zentrum gelegenen Heimat- 
gebieten einzuführen: Fast alle Reformbewegungen in den Randzonen des Islam 
sind durch eine Pilgerfahrt des Gründers angeregt worden. 
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Heute, wo der riesige Flughafen von Dschedda in wenigen Flugstunden zu 
erreichen ist, klagen freilich manche Frommen, daß es eigentlich viel schöner 
war, als man sich langsam, Woche um Woche, auf Kamel, Pferd oder Boot, auf 
das große Ereignis vorbereiten, den Pilgerweg in Meditation mit Gleichgesinnten 
durchmessen konnte ... 

Die Pilgerfahrt hat ungezählte Gedichte in der islamischen Welt inspiriert; sie 
ist in den Pilgerhandbüchern des späten Mittelalters beschrieben, deren zierliche 
Zeichnungen die Stationen innerhalb des heiligen Gebietes darstellen, von deren 
Eigenheiten die poetischen oder prosaischen arabischen, persischen oder türki- 
schen Texte berichten. Heute finden sich Bilder der Kaaba in vielen muslimi- 
schen Häusern - um des Segens willen. 

Die Mystiker allerdings wußten, daß Gott, dessen Gegenwart die Pilger in 
Mekka besonders stark zu empfinden hofften, doch eigentlich überall zu finden 
ist und daß sein wahres Haus nicht die Ka’ba-yi gil, die ,Kaaba aus Lehm“, son- 
dern die Ka’ba-yi dil, die „Kaaba des Herzens“, ist. Sagt nicht der Koran: „Wo 
immer ihr euch hinwendet, da ist Gottes Angesicht“? (Sura 2:115): 


Nicht ist in Jerusalem 
Er, in Mekka nicht, 


wie der mittelalterliche türkische Sänger Yunus Emre (gest. um 1321) im Ein- 
klang mit vielen anderen singt. Jerusalem, das sei einschaltend erwähnt, ist die 
drittheiligste Stadt für die Muslime, war doch die Gebetsrichtung zunächst Jeru- 
salem gewesen und erst nach der Hidschra des Propheten nach Mekka gelegt 
worden; eine Reihe legendärer Ereignisse im Leben des Propheten ist ebenfalls 
mit dieser Stadt verbunden. 

Ist es nicht so, daß der innere Weg zählt, wie der größte mystische Dichter 
des Islam, Galaluddin Rami, fragt: 


Auf Pilgerfahrt Gegang’ne - wo seid ihr, wo seid ihr? 

Hier, hier ist der Geliebte - o kommet, o kommet! 

Der Freund lebt Wand an Wand dir - als Nachbar, als Nachbar! 
Verirrte ihr in Wüsten - was sucht ihr? Was sucht ihr? 


Schon zwei Jahrhunderte vor ihm hatte der Ismaili-Philosoph Näsir-i Husrau 
(gest. in Badahfan nach 1072) in seinem berühmten Gedicht über die Pilger- 
fahrt am Ende seinem imaginären Gesprächspartner gegenüber gemeint, wer, 
wie dieser, nur die äußeren Riten der Pilgerfahrt kenne, habe sich mit seinem 
Geld nur Hitze, Strapazen und Ärger erkauft ... 

Manchmal wird anstelle der offiziellen Pilgerfahrt eine Ersatzwallfahrt durch- 
geführt. Zahlreiche Heiligengräber in der islamischen Welt rühmen sich, daß 
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ihr Besuch dem der Kaaba gleichkomme: In Konya glaubt man, daft sieben Be- 
suche beim Mausoleum Maulana Rümis soviel wie cine Pilgerfahrt nach Mekka 
gelten. 

Manche Heiligenstätten liegen auf Bergen, wie etwa Maulali bei Hyderabad/ 
Dekkan, wo man 505 Stufen erklimmen muß: Der „Aufstieg zum Berge Karmel“ 
hat hier seine Entsprechung, und so allgemein auch das Bild des Weges und des 
 Aufstiegs ist, kann man doch, wie Luce Lopéz-Baralt gezeigt hat, durchaus isla- 
mische Einflüsse auf Teresa von Avila und Juan de la Cruz annehmen. Die Vor- 
stellungen des Bagdader Mystikers Abü'l-Husain an-Nari (gest. 907) vom Her- 
zenshaus und der Herzensburg können als früharabische Vor-Bilder solcher 
Symbolik gelten. 

Die Reise zum geistlichen Führer ist ebenfalls eine Pilgerfahrt, und Yunus Emre 
hat sie in seinem Liedchen besungen: 

Seyhimin illeri 

uzundur yolları ... 

Meines Scheichs Land und Ort - 
weit ist der Weg nach dort... 


Wenn man einmal ein Heiligenfest in Pakistan miterlebt hat, wo sich Zehn- 
tausende versammeln, von denen manche Hunderte von Kilometern zu Fuß ge- 
wandert sind, dann sieht man die verwandelnde Kraft, die Alchemie des Weges, 
ganz konkret. Heißt es nicht in der muslimischen Tradition, daß jemand, der 
die Pilgerfahrt zu Fuß vollzieht, von den Engeln geküßt wird? 

Ehe man jedoch das eigentliche Heiligtum betritt, muß man ein Tor durch- 
schreiten, das den Weg ins Innere freigibt, und wird oftmals die Schwelle, diesen 
typisch liminalen Raum, berühren oder küssen. Deshalb sind Tore von Moscheen 
oder Mausoleen oft außerordentlich hoch und häufig reich geschmückt, während 
an anderen Plätzen der eigentlich heiligste Raum (wo z. B. der Sarkophag des 
Heiligen steht) nur durch eine enge Pforte erreicht werden kann: Die bihikti 
darwäza, die „Paradiesespforte“ im Mausoleum des Fariduddin Gangi Sakar in 
Pakpattan im Pandschab verleiht jedem, der sich hindurchzwängt, die Gnade, 
ins Paradies einzugehen. 

Da die Pforte, das Tor, der eigentliche Übergang zwischen Weg und Ziel ist, 
wird der Ausdruck auch symbolisch verwendet: Der Prophet soll seinen Vetter 
und Schwiegersohn “Ali ibn Abi Talib zum Leiter der Suchenden eingesetzt 
haben, indem er sagte: „Ich bin die Stadt des Wissens, und ‘Ali ist ihre Pforte.“ 
So konnte ein besonders hochrangiger Mystiker sich auch wohl als hab, „Tor“, 
bezeichnen oder von seinen Anhängern so genannt werden, wenn man spürte, 
daß er dem Sucher den Weg zur Gottesgegenwart auftat. Das berühmteste Bei- 
spiel ist Mirza Muhammad ‘Ali von Tabriz, der sich zu Beginn des 19. Jahrhun- 
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derts als bab bezeichnete und um den sich die neue, in Iran schärfstens verfolgte 
Babi-Religion entwickelte. 

Wenn die Kaaba der Platz ist, wo das Zeichen der Gegenwart Gottes gesetzt 
ist, so ist der Weg in die unmittelbare Präsenz Gottes doch noch wichtiger. 
Dieser Weg ist angedeutet zu Beginn von Sura 17: subhana man asra bi-abdihi, 
„Hochgepriesen sei Er, der des Nachts mit Seinem Diener reiste von der heili- 
gen Moschee zur fernsten Moschee ...“. Diese etwas kryptische Andeutung 
wurde bald zu einer der wichtigsten Legenden über den Propheten ausgespon- 
nen: Eines Nachts wurde er in seinem Hause von Gabriel geweckt und auf 
Buräq, einem wundersamen Vierfüßler, nach Jerusalem entrückt, wo er mit 
allen ihm vorausgegangenen Propheten das Gebet verrichtete. Noch jetzt zeigt 
man seinen Fußabdruck im Felsendom. Dann wurde er durch Höllen und Him- 
mel geführt, bis er in die unmittelbare Gegenwart Gotttes gelangte. Der Aus- 
druck für diesen Aufstieg ist miräg, „Leiter“ - vielleicht eine Erinnerung an 
die Himmelsleiter Jakobs. Nach M. Asin Palacios hat Enrico Cerulli (1949) ge- 
zeigt, wie stark diese Tradition auch auf Dantes Jenseitsschilderungen in der 
Divina Commedia gewirkt hat. Wie weit christliche Apokalypsen auf die dich- 
terische und kiinstlerische Ausgestaltung der islamischen Himmelsreise-Legende 
und auch direkt auf Dante eingewirkt haben, bedarf noch einer genaueren kunst- 
geschichtlichen und literaturkritischen Untersuchung. Aber mir scheint, daft bei 
der Verbreitung solcher Vorstellungen auch mit einer psychologischen Bereit- 
schaft zu rechnen ist: Man nimmt nur Dinge wirklich auf und bindet sie in das 
eigene Leben ein, wenn sie bereits vorhandenen Ansätzen oder Ahnungen ent- 
sprechen. 

In der Tradition des Islams heißt es, der Prophet gelangte nach seiner Unter- 
redung mit den ihm vorausgehenden Gottgesandten schließlich in Begleitung des 
treuen Erzengels Gabriel zur sidrat almuntaha, dem „Lotosbaum der äußer- 
sten Grenze“, das ist das Ende des geschaffenen Universums. Dort, so sagt die 
Legende, mußte der Engel zurückbleiben, und ‘Attär, der persische mystische 
Dichter (gest. 1220 in Nischapur) läßt den Erzengel seufzen: 


Wenn ich um Haaresbreite weiter ginge, 
Der Gottesglanz versengte meine Schwinge! 


Allein betrat Muhammad das Allerheiligste, um sich in unaussagbaren Worten 
mit Gott zu unterhalten und dann zu den Seinen zurückzukehren. Einer Über- 
lieferung nach wurde bei dieser Begegnung die Zahl der fünf Gebetszeiten fest- 
gesetzt (allerdings erst nach längerem Handeln!), einer anderen Überlieferung 
zufolge erhielt der Prophet das Recht, beim Jüngsten Gericht für die Sünder 
seiner Gemeinde Fürsprache einzulegen. Diese Reise und dieses Gespräch, zu 
dem niemand Zutritt hatte, „selbst Gabriel nicht, der reiner Geist ist“, wurde 
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als Hóhepunkt menschlicher Erfahrung angesehen. Daher wird vor allem in 
der persischen Tradition die Himmelsreise des Propheten zum Modell für die 
„Himmelsreise“ des Mystikers. Freilich beharrt der Islam darauf, daß es sich in 
Muhammads Fall um eine Reise im Leibe gehandelt habe, nicht um eine Vision; 
denn, so heißt es, der Leib des Propheten war so subtil, daft er nicht von Mate- 
rie beschwert war. Wenn ihm aber der Mystiker auf diesem Wege folgt, so kann 
dies nur in der Seele geschehen, die, völlig geläutert, am Ende des Pfades viel- 
leicht so subtil werden könnte, wie es der Leib des Propheten war. 

Es scheint, daß der erste muslimische Mystiker, der das Thema des Weges auf 
seine eigenen seelischen Erfahrungen und/oder Visionen angewendet hat, der 
874 verstorbene persische Mystiker Bäyezid Bistämi war, und was er erlebte, 
wurde von volkstümlicheren Dichtern in farbigen Bildern besungen, wie etwa 
von dem anatolischen Poeten Muhiettin Dolu, der im 15. Jahrhundert beschreibt, 
welche Wunder er auf dieser Reise sah, denn, wie der Kehrreim sagt: 


Das Herz durchwanderte des Freundes Lande! 


Das Motiv wurde voll ausgebildet in der persischen Dichtung und der Litera- 
tur der unter persischem Kultureinfluß stehenden Gebiete (osmanische Türkei, 
muslimisches Indien). Die Himmelsreise des Propheten zu schildern, wurde Teil 
der epischen Dichtung; denn die großen Epen seit dem 12. Jahrhundert begin- 
nen gewöhnlich mit einem Lob Gottes, des Einen und Einzigen, dem ein Preis- 
gesang auf den Propheten folgt, an den sich immer häufiger eine Schilderung 
seiner Himmelsreise anschließt. Hier konnten die Dichter die schönsten und 
romantischsten Bilder verwenden; ihrer Phantasie waren keine Grenzen gesetzt. 
Etwa vom ausgehenden 14. Jahrhundert an wurden diese Schilderungen zumin- 
dest in Prunkhandschriften mit Miniaturen geziert, in denen der Weg des Pro- 
pheten durch das von Sternen und strahlend bunten Engeln erfüllte Firmament 
in leuchtenden Farben dargestellt wurde. Wer einmal die Darstellung des mi'rag 
durch Sultan Muhammad in der Nizami-Handschrift des 16. Jahrhunderts in der 
British Library gesehen hat, weiß, zu welcher religiósen Tiefe und Ausdrucks- 
kraft sich die Buchmalerei im früh-safawidischen Iran entwickelt hatte. Eine 
wigurische Handschrift aus Herat, wenige Jahrzehnte früher geschrieben, bietet 
in ihren zahlreichen Bildern eine genaue Darstellung der verschiedenen Aben- 
teuer Muhammads auf seiner Reise durch Himmel und Hölle. Daß man Buräq, 
dargestellt als pferdegleiches Geschöpf mit einem Frauenkopf und einem Pfauen- 
schweif, heute überall in der islamischen Welt als Talisman benutzt, sei nur 
am Rande erwähnt. So ziert sein Bild oftmals pakistanische Lastwagen, damit er 
gewissermaßen den Fahrer auf den gefährlichen Straßen über die steilen Pässe 
des Karakorum ebenso sicher geleitet wie er einst den Propheten auf seinem 
Wege in die göttliche Gegenwart getragen hatte. 
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gen, die auf dem Wege zu Gott überschritten, zuriickgelassen werden ,,wie ein ver- 
welkter Rosenstrau in der Nische des Vergessens", um den indo-muslimischen 
Dichter Mirza Ghalib (gest. 1869) zu zitieren. 

Hat ‘Attar in den „Vogelgesprächen“ das Reisemotiv als den Weg aufwärts 
interpretiert, so gibt es auch noch eine andere Reise, nämlich in die Tiefe. 
„Wege aufwärts“ und „Wege abwärts“ sind von gleichem Wert, und der Sufi 
konnte sich an ein angebliches Wort des Propheten halten, der seine Freunde 
ermahnte, ihn nicht über Jonas zu stellen, dessen Reise in die Tiefe, nämlich in 
das Innere des Fisches führte, während seine eigene Reise in die Höhen ging. 
Um den Weg in die Tiefe geht es in ‘Attars zweitem Epos, dem Musibatnama, 
in dem die Erfahrungen des Suchers in der vierzigtägigen Klausur dargestellt 
werden. Der Sucher fragt alles Geschaffene, wo der Weg zu Gott sei, und alle 
antworten, daß auch sie unterwegs seien, das Ziel noch nicht erreicht hätten, 
sondern sich auf dem Wege mit unendlicher Sehnsucht abmühten. Am Ende 
aber lehrt der Prophet Muhammad den Sucher, den Weg ins „Meer seiner Seele“ 
einzuschlagen, wo er dann den Ersehnten finden werde: 


Reise, o Freund, aus dir selber, 
und in dein eigenes Herz - 
solch Reise verwandelt das Staubkorn 
in goldene Herrlichkeit, 


wie Rümi singt. 

Wenn ‘Attar die Erfahrung des mystischen Pfades in seinen großen Epen zu- 
sammengefaßt hat, so drückt Rümi, der das Erbe sowohl Sana’is als auch “Attärs 
aufnimmt, die gesamte Dynamik des Lebens in seinen ekstatischen Versen in 
Metaphern der „Reise“ im weitesten Sinne aus. Rümi, 1207 in der Gegend von 
Balch geboren, kam mit seinen Eltern nach Anatolien, in das Romäerland, 
‚Ram, daher sein Beiname Rimi. In Konya, dem alten Iconium, wurde er durch 
die Begegnung mit dem noch immer geheimnisumwitterten Wanderderwisch 

jams-i Tabriz in mystischer Liebe verzückt, und dieser Liebesekstase entstam- 
men tausende von persischen Iyrischen Versen, während er in späteren Jahren 
in seinem Matnawi, den „Doppelversen“, seine Gedanken in immer neuen Ver- 
flechtungen durch Geschichten und Anekdoten darlegte. Seine Dichtungen, oft 
durch den Klang von Musik angeregt, oft im wirbelnden Tanze entstanden, 
führen den Hörer immer wieder auf jenen Weg, den er zu Beginn des Matnawi 
als „Pfad im Blut“ bezeichnet, den Weg des Liebenden, der sich fraglos und 
klaglos der Liebe hingibt: 


Sieh, das ist Liebe, himmelwärts zu fliegen, 
in jedem Hauch die Schleier zu besiegen ... 
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Die Stimme der Liebe, die von rechts und links kommt, ruft ihn zurück in 
die Gegenwart des göttlichen Geliebten, und oft sicht er die Seele als Falken, 
der sich, wie schon bei Suhrawardi, aus den Fesseln losreißt, oder als Nachtigall, 
die auf der Suche nach dem duftenden urewigen Rosenhag entfliegt, oder auch 
als Elefanten, der, in der Gefangenschaft von seiner Heimat Indien träumend, 
plötzlich seine Ketten zerreißt und nach Indien eilt. 

Das alte, aus Gnosis und hermetischen Schriften bekannte Motiv der Reise 
der Seele aus dem Exil in die Heimat wird in der islamischen Tradition mit 
immer neuen Bildern symbolisiert: Man kann an Suhrawardis Geschichte von 
der gurbat al garbiyya denken, dem „westlichen Exil“, in dem der Prinz in Kai- 
rouan dahindämmert und sich dann wieder auf den Weg zum „Orient der Lich- 
ter“ macht. Diese Morgenlandfahrt der Seele taucht überall auf: Die Seele, in 
finsterer Materie gefangen, wendet sich immer zum „reinen Osten“, wo sie 
ihre Heimat sucht, Uberraschenderweise wird selbst in der mystischen Dich- 
tung des Industales das Ziel aller Seelenreisen als im Osten liegend bezeichnet, 
obgleich das reale Pilgerziel für die Bewohner dieses Gebietes - nämlich Mekka 
für die Muslime, Hinglag für die Hindus - westlich von Sind liegt. Doch der 
Weg zur lichtvollen Heimat mufite gen Osten gehen, heifit es doch im Koran: 
Gott führt „aus den Finsternissen zum Licht“ (Sura 2:257 und oft). 

Freilich, vielen Dichtern mochte es scheinen: 


Dieses Hoffnungsfremdland hat kein Ende ... 


denn: „Der Weg wird endloser bei jedem Schritt!“, so daß man nie hoffen kann, 
das Ziel jemals zu erreichen. Deshalb seufzt Atina, der indo-persische Dichter 
des 18. Jahrhunderts: 


Wie des Rosenkranzes Perle 
ruh' ich niemals von der Reise - 

der durchmess'ne Weg liegt immer 
wieder vor mir, gleicher Weise. 


Es waren die Mystiker des aus Zentralasien stammenden Nag$bandi-Ordens, 
zu deren acht Grundregeln safer dar watan, „Reise in der Heimat“, gehört - das 
ist das immer tiefere Eindringen in das eigene Innere durch die Stufen der Medi- 
tation, die Wanderung durch die /afa’if, die im Körper lokalisierbaren Fein) 
per, bis das Gottgedenken alles durchdrungen hat. Ein mystischer Denker in 
Delhi, Muhammad Nasir ‘Andalib (gest. 1758), hat diese innere Reise in einem 
bemerkenswerten Bild symbolisiert: Der Weg führt durch die Buchstaben des 
Wortes Allah, beginnend mit dem alif, dem ersten Buchstaben des arabischen 
Alphabetes, der den Zahlwert Eins hat, und geht dann, wie durch eine Land- 
schaft von Bergen und Tälern, zum letzten Buchstaben des heiligen Namens, 





20 Annemarie Schimmel 


dem b, das als der essentielle Buchstabe der bzruiya, der göttlichen 
Ipseitit, gilt. Umschlossen von dem Licht dieses kleinen ring- oU J 
fórmigen Buchstabens ruht dann das Herz in seliger Stille. 

Doch kehren wir nochmals zurück zum größten Sänger dynamischer mysti- 
scher Liebe, zu Rümi. Sein Ziel ist der Flug durch den Himmel in die Gegen- 
wart des göttlichen Geliebten; aber er weiß auch, daß auf diesem Wege Leben, 
Sterben und Wiederauferstehen unlósbar verbunden sind, und ermahnt deshalb 
seine Freunde, bei seinem Tode nicht zu klagen, denn: 


Fiel je ein Korn in die Erde, 
das sich nicht köstlich entfaltet? 
Glaubt ihr denn, daß sich das Korn, das 
die Menschen sind, anders gestaltet? 


‚Und in einem anderen Gedicht, dessen Anfangszeilen Rami einem Ghasel des 
rund hundert Jahre vor ihm verstorbenen Dichters Anwari entnommen hatte - 


Könnte ein Baum sich bewegen 
mit Wurzel und Blätterkleid, 
spürt” er nicht Wunden der Axt, noch 

briche’ ihm die Säge ein Lei 








- deutet er in ständig wechselnden Bildern die Notwendigkeit der Reise an: Der 
Wassertropfen muß aus dem Ozean aufsteigen und nach langer Reise wieder in 
die Heimat zurückkehren, wo er sich entweder mit dem Wasser vereint oder 
aber in einer Muschel zur kostbaren Perle werden kann. Fand Joseph nicht 
Rang und Ehre in Ägypten, nachdem er Kanaan verlassen und vielerlei erduldet 
hatte? Und war nicht die Reise für den Propheten Muhammad eine notwendige 
Vorbedingung dafür, daß er, als Prophet in seiner Heimat Mekka angefeindet, 
in Medina zum Gründer einer sich immer weiter ausdehnenden religiös-politi- 
schen Gemeinschaft wurde? Seine higra, „Auswanderung“, wurde für viele Mus- 
lime zum Prototyp der Reise, des Abschneidens aller Bindungen zur ersten Hei- 
mat, um in einem neuen Land Sicherheit, Frieden und Macht zu finden. Es ist 
kein Zufall, daß sich die Millionen von indischen Muslimen, die 1947 bei der 
Teilung des Subkontinents für Pakistan optierten, als muhagiran, „Fluchtgenos- 
sen“, bezeichneten und sich auf ein neues, erfolgreicheres Leben in Pakistan 
vorbereiteten, indem sie dem Beispiel des Propheten und seiner „Fluchtgenos- 
sen“ folgten, die aus dem feindlichen Mekka in das glückverheißende Medina 
auswanderten. 

Rumi verwendet immer neue Metaphern, um den Weg des Menschen zu be- 
schreiben. Seine zentrale Lehre, daß ständige Aufwärtsbewegung notwendig ist, 
denn: 
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Kein Spiegel wird zu Eisen in der Welt; 

Kein Brot wird wieder Weizen auf dem Feld, 

Die reife Traube wird nicht wieder grün; 

Die reife Frucht, sie braucht nicht mehr zu glith’n ... 


läßt ihn das Geheimnis des „Stirb und werde“ sogar im Geschick der Erbsen 
erkennen, die durch das Leiden auf ihrem Pfad, nämlich das Gekochtwerden, 
zu menschlicher Nahrung und damit letztlich zu geistigen Kräften werden kön- 
nen. 

Doch wer am Rastplatz verweilt, verliert die Karawane, bleibt im Wüsten- 
sand, verdurstend und verloren. Auf dem Wege stehenzubleiben ist, wie wir 
sahen, Rückschritt und birgt Gefahren. Manchmal glaubt man in Rümis Wor- 
ten schon Hermann Hesses Verse aus dem „Glasperlenspiel“ zu lesen: 


Wohlan denn, Herz! Nimm Abschied und gesunde! 


Der Weg kann nicht enden, so lange der Mensch von Sehnsucht bewegt wird. 
Seine Entwicklung vom Mineral zum Gotteshauch, wie es in einer von Rückert 
nachgedichteten Stelle des Matnawi heißt, wird erst zu Ende gehen, wenn das 
Nicht-Sein, das heißt, das mit keiner logischen Aussage zu umgreifende Gött- 
liche, der deus absconditus, das geläuterte Geschöpf wieder in sich, in das Ort- 
und Zeitlose, zurücknimmt. 

Wenngleich das Bild von Weg und Reise ein allgemein menschliches ist und 
in fast jeder Kultur verwendet wird, versteht man diese Symbolik besonders 
gut, wenn man auf scheinbar endlosen Wegen durch das anatolische Hochland 
oder die Steppen von Sind gereist ist, und es ist ganz natürlich, daß die Dichter 
und Mystiker der mittelalterlichen Türkei, wie etwa Yunus Emre, die Seelen- 
reise in unvergeßlichen Bildern ausgedrückt haben, die ihrer Erfahrung in der sie 
umgebenden Natur entstammen. 

Auf dem indischen Subkontinent wiederum wurden die volkstümlichen Sagen, 
Märchen und Legenden des Industals und des Fünfstromlandes in Symbole ver- 
wandelt, und so findet man in der Sindhi-Dichtung des 18. Jahrhunderts, vor 
allem in der großen Risald $ah “Abdul Latifs (gest. 1752), die bewegendsten 
Verse über die Wanderungen der suchenden Seele: Die schöne Sassui, die ihren 
Geliebten Punhui verloren hat, weil sie sich dem „Schlaf der Nachlässigkeit“ 
hingegeben hatte, zieht durch Berge und Wüsten, und der Dichter beschreibt 
diese Reise mit all den Gefahren, die der Heldin - der Seele - auf dem Wege aus 
dem Flußtal in die rauhe Bergwelt Balochistans drohen. Ihre Soliloquien auf 
dem Pfade des läuternden Leidens gipfeln in den Worten: 


duran duran ma laban — 
Nur suchen will ich, nicht finden! 
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Denn die Seele weiß, daß jedes Ankommen wiederum Trennung in sich 
schließt, bis die Reise im Wo-kein-Ort, im la:makän, endet - genauso, wie die 
zeitliche Reise endet, wenn das manc aeternum erreicht ist. 

Die Reisen Sassuis und anderer Heldinnen der Sage lassen den Hórer begreifen, 
daß, wie Evelyn Underhill einmal schreibt, die Reise in sich selbst bereits Erfül- 
lung ist. Man sollte jedoch nicht vergessen, daß das Umherirren in der weglosen 
Wüste auch ein Symbol fiir den Liebeswahnsinn ist, in dem der Mensch nichts 
mehr vom wohlgeordneten Weg der šaria wissen will, auf dem sich die Ge- 
meinde der Gläubigen sicher bewegt, sondern nur einer Anziehung folgt, die ihn 
in den Tod führen wird, den Liebestod, nach dem er sich leidenschaftlich sehnt. 
Die Spannung zwischen nomosorientierter offizieller Religion und erosorien- 
tierter Mystik, der Konflikt zwischen Orthodoxie und mystischer „Häresie“ fin- 
det in diesem Bilde einen gültigen Ausdruck. Werden im Koran (Sura 2:226ff.) 
nicht auch die Dichter, die - wie wir annehmen dürfen - frivole Themen wie 
Wein und freie Liebe besangen, als „in den Tälern umherirrend“ beschrieben? 

Der topos von Weg und Reise durchzieht die islamische Dichtung durch die 
Jahrhunderte, oft in seltsam verfremdeten Formen, wie etwa in der Dichtung 
des zeitgenössischen libanesischen Dichters Adonis, dessen „Reise durch die 
Worte“ das Thema ohne religiösen Hintergrund als einen Weg in die Welten 
der nicht-euklidischen Geometrie schildert. Bei anderen modernen Dichtern 
kann das traditionelle Thema der Wüstenreise abgewandelt werden, und statt des 
überlieferten Bildes des Wüstenrittes, der Karawanenreise, kann der Weg zum 
Mäzen oder zu einem geliebten Wesen als Dampferfahrt oder Bahnfahrt erschei- 
nen, kann der zeitgenössische Dichter die Erfahrung des Exils im Bild der Reise 
durch Europa schildern (wie etwa der Iraker ‘Abdul Wahhab al-Bayäti) oder, 
wie Nazim Hikmet, die gefahrvolle Reise über das Kaspische Meer in seinen 
Versen verewigen, können türkische Dichter ihre erträumten Reisen nach Istan- 
bul besingen oder den Leser an den Schwierigkeiten „auf den Wegen von Sivas“ 
im eisigen Anatolien teilnehmen lassen - menschliche Erfahrungen, die jede 
Kultur kennt und die nur in seltenen Fällen als spezifisch islamisch einzuordnen 
sind. 

Das Motiv der Reise aber taucht in unserem Jahrhundert noch einmal in sei- 
ner ganzen Breite und Tiefe in der islamischen Literatur auf, und zwar typi- 
scherweise bei einem Dichter, der einerseits zutiefst von Rümi beeinflußt ist, 
während ihm andererseits das nimmer endende Streben des Goetheschen Faust 
zum Modell gedient hat. Dieser Dichter ist der 1938 in Lahore verstorbene 
Muhammad Iqbal, geschult in Cambridge und Heidelberg. Beginnend als Neo- 
Hegelianer, wandte er sich nach seiner Rückkehr in die Heimat der vitalistischen 
Philosophie zu und entwickelte dann Ideen von der ständigen Stärkung des Ich, 
oder, wie wir besser sagen würden, der Individualität. Diese Gedanken drückte 
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er in Gedichten im heimischen Urdu, seit 1915 häufiger jedoch im Persischen 
aus. Seine dichterische Antwort auf Goethes West-Östlichen Divan (Payam-i 
mašriq, 1923) zeigt den Menschen, der nie zum Augenblicke sagt: „Verweile 
doch, du bist so schön“, der niemals an einem Platze Ruhe findet. Selbst im 
Paradies, von den Huris zum Verweilen in den himmlischen Gärten eingeladen, 
antwortet der Dichter: 


All mein Suchen gilt dem Ende 
dessen, das kein Ende hat ... 


und die Entwicklung des Flusses aus einer winzigen Quelle zum alles mitreißen- 
den Strom, wie sie in dem von Iqbal so geliebten Goethe-Gedicht „Mahomets 
Gesang“ ausgedrückt wird, ließ ihn den Dichternamen Zindaräd, „Lebendiger 
Strom“ annehmen. 

Denn auch die Ströme sind immer auf dem Wege und wandern ständig, sich 
an Steinen stoßend, neue Hindernisse überwindend: 


Des Weges Mühsal leiden sie, 
denn ihre Sehnsucht gilt dem Meer! (Yunus Emre). 


Der Name Zindarüd erscheint in Igbals Meisterwerk, dem 1932 erschienenen 

'ävidnama, einem von Iyrischen Passagen unterbrochenen persischen Epos, in 
dem er seine Reise durch die sieben Sphären schildert, wobei, wie bei vielen 
mittelalterlichen mystischen Schilderungen, am Beginn des Weges eine Begeg- 
nung mit dem initiierenden Engel (Sarós, dem zoroastrischen Psychopompos) 
steht. Wie der Prophet auf seiner Himmelsreise von Gabriel begleitet wurde, 
der ihn am Rande des geschaffenen Universums verlassen mußte, wie auch Dante 
in der Göttlichen Komödie von Vergil bis an die Pforten des Sagbaren geleitet 
wird, so unternimmt der indo-muslimische Dichter seine Reise in Begleitung 
Ramis, der vor dem Eintritt des Dichters in die Göttliche Gegenwart verschwin- 
det, nachdem er ihm in seinen politischen, theologischen und literarhistorischen 
Gesprächen mit muslimischen und nicht-muslimischen Weisen zur Seite gestan- 
den hatte. Schließlich verläßt der Dichter auch das Paradies, um in Gottes 
Gegenwart das „Wachsen ohne Minderung“ zu erfahren, das sich jedem Aus- 
druck entzieht. In seinem philosophischen Werk aber, den Six Lectures on the 
Reconstruction of Religious Thought in Islam (1930), spricht er von der nachtod- 
lichen Erfahrung, die dem seelisch Starken gewahrt wird, mit der lakonischen 
Feststellung „Heaven is no holiday“. Der Religionshistoriker wird nicht nur an 
Gedanken Goethes oder Heinrich Scholz’ erinnert, sondern besonders an die 
Worte des schwedischen Islamwissenschaftlers, Bischof Tor Andrae, für den 
ewiges Leben ein ständiges Wachsen in unaussprechlicher Erfahrung war, nicht 
eine statische Unsterblichkeit. Wie man sich freilich ein solches „Wachsen ohne 
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Minderung“ vorzustellen hat, bleibt ein Geheimnis; denn wer könnte sagen, was 
die Seele, die als Tropfen in das Meer der Gottheit zurückgekehrt ist, aus dem 
sie einst aufgestiegen war, bei der Rückkehr empfindet? Was gemeint zu sein 
scheint, ist, daß der Entwordene (oder der zu Gott Heimgegangene, der den 
Lebensweg vollendet hat) in gewisser Weise am Leben des Göttlichen teilhat, 
nicht aber einem fühllosen, toten Stück Stein gleicht. 

Iqbal hat aber nicht nur den Gedanken des niemals endenden Weges der Seele 
in wechselnden Bildern poetisch ausgedrückt. Seine erste Sammlung von Urdu- 
Gedichten trägt den Titel Bang-i dara, „Der Klang der Karawanenglocke“. Denn 
er empfand sich selbst gewissermaßen als eine Glocke am Fuße des Kamels des 
Propheten und wollte mit dem Klang seiner Stimme die Muslime des indischen 
Subkontinents wieder in das Zentralheiligtum von Mekka leiten, wollte sie von 
dem gefahrvollen Pfade mystischer Poesie, den man ohne Leitung eines erfahre- 
nen Meisters nicht beschreiten darf, wieder auf den breiten Weg, die Straße der 
aria, zurückführen, damit sie, jetzt verirrt in den Düften der mystischen 
Rosengärten Irans oder in der glitzernden westlichen Zivilisationswüste, nicht 
länger irregehen sollten, sondern zu jenem graden Pfad zurückfänden, um den der 
Muslim in jeder Fatiha bittet. 
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Ursprache und historische Realitit. Der Beitrag der Indogermaniik zu Fra- 

‘en der Ethoogenese 

Die Ausbildung des Griechischen im 2. Jahrtausend v. Chr. 

Eıhnogenese und Naionsbildung - Ostmiteleuropa al Beispiel 

ale Nackthet 

‘Willem Jordans, Confic srt et iciorun. Mit Einleitung und Kom- 

Die Einhe der Wissenschaften: De gescheiterte Versuch der Gründung einer 

Reinisch Westflschen Akademie der Wissenschaften” in den Jahren 1907. 

bis 1910 

Fourth Minster International Anerioslerosis Symposium: Recent Advances 

in Arteriondeross Research 


Die igypich hethitnche Korrespondent (2 Bande) 
Studien nur Ethnogenese, Band? 

Die Eıhnogenese von Völkern in Afrika 

Israels Frühgeschichte im Spannungsfeld neuer Hypothesen 

Der Onalpenberech zwischen 550 und £50 n. Chr. 

Ethnogenese und Staatsgrûndung, Die türkische Komponente bei der Ethno- 
senese des Ungartums 


Regter zu den Bänden 1 (Abh 72) und 2 (Abh 78) 
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Hymnen und Gebete der Religion des Lichts. ranische und türkische Teste der 
Manichler Zenrahuiens 

Die Literaturen des Baltikums. Ihre Entstehung und Entwicklung 

Alonso de Valladolid, Ofrenda de Zalos und Libro de la Ley 

Fifth Minster International Arerioscleronis Symposium: Modern Aspects 
ofthe Pathogenesis of Arteriosclerosis 


‘Ariana e Athanasana Studien zur Überlieferung und zu philologischen Pro- 
blemen der Werke des Athanasius von Alexandrien. 

[Friedrich August Woll Ein Lebe in Briefen Ergänzungsband, I: Die Texte; I 
Die Erläuterungen 

Heldenmärchen versus Heldenepos? Struktuelle Fragen zur Entwicklung 
Akaischer Heldenmärchen 

Die Schlacht Iran Gontscharov und der „Realismus“ nach Turgenev und vor 
Dosojeriki (1849-1869) 

‘Sixth Minster International Ancrioslerosis Symposium: New Aspects of 
Metabolisma and Behaviour of Mesenchymal Cells during the Pathogenesis 
of Arterioscderosis 

Religion und Gesellschaft im Uigarischen Königreich von Qofo 

Drei Schamanengeinge der Ewenki-Tungusen Nord Sibirens 





‘Sndereibe PAPYROLOGICA COLONIENSIA, 
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Zola M. Packmann, Pietermaritzburg, Natal fes) 
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‘Katalog Aleandsinischer Kaserminzen de Sammlung des sitat für Aler- 

tumskunde der Universität zu Köln 

Band 1: Augustus Trajan (N. 1-740) 

Band2: HadriamAntoninus Pius (Nr. 741-1994) 

Band 3: Marc Aurel Gallienus (Nr. 1995-3014) 

Band 4: Claudius Gorhicus- Domitius Domitianus, Ga- Prägungen, Anonyme 
Prägungen, Nachträge, Imiationen, Bleimünzen (Nr. 3015-3627) 

Band 5 Indices zu den Bänden 1 is 4 

The epsemegos in Polemaic and Roman Egypt 

Part 1: The Ptolemaic epistrategos 

Parc 2: The Roman epistategor 

Kölner Papyri(P. Kan) 

Band 1 

Band? 

Band 3 


Bands 
Bands 
Band 
Band? 


Das Archiv des Soterichon (P. Soterichos) 


Kölner ägyptische Papyri (PK Sgyp.) 
Band 1 


Dionysius Seytobrachion 


Katalog der Bithynischen Münzen der Sammlung des Instituts für Altertums- 
"kunde der Universität zu Köln 
Band 1: Nikaia. Mit ciner Untersuchung der Präigesysteme und Gegenstempel 


La Ketonba de Cologe. Un contrat de mariage juif à Antinopolis 
Zehn agonistiche Papyri 


Der Kölner Mani Kodex. 
Ober das Werden seines Leibes. Kritische Edition mit Übersetzung. 


Die verkohiten Papyri aus Bubastos (P. Bub.) 
pon 


Sepplementum Magicam 
Bed 1 

Band? 

Abrasax. Ausgewählte Papyri religiösen und magischen Inhalts 

Band 1 und Band 2: Gebete 

Band 3: Zwei griechisch ägyptische Weihezeremonien 

Papyri from the Washington University Collection, St. Louis, Missouri 


Two Greek Papyri în the Nasional Museum of Antiquities in Leiden 


Magische Amulette und andere Gemmen des Isitus für Altertumskunde der 
Universe zu Köln 

Nomisma und Nomismaria. Beiträge zur Geldgeschichte Ägyptens im 6. Jahr- 
ordern eue 


